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1. Indledning 
”I will greatly multiply your pain in childbearing;  
in pain you shall bring forth children,  
yet your desire shall be for your husband,  
and he shall rule over you”1 
I ovenstående passage fra det gamle testamente beskrives det, hvorledes Gud fordømmer Eva,  efter 
hun har spist af kundskabens træ, og det var i særdeleshed passager som denne, der var 
udgangspunktet for den traditionelle og dominerende opfattelse af kvinder i middelalderens Europa. 
Som syndefaldets forårsager blev Eva tildelt ansvaret for menneskehedens kollektive skyld, og 
beretningen om Eva var med til at styrke et allerede eksisterende billede af kvinden: kvinden var 
syndig, underordnet manden og som hans medhjælper var hendes primære funktion at føde børn.  
Set i dette lys er den tiltagende feminisering af det religiøse felt2, som en del af 
højmiddelalderen var karakteriseret af, et bemærkelsesværdigt fænomen.  Feminiseringen kom især  
til udtryk via fremkomsten af  en ny form for spiritualitet, indenfor hvilken mange kvinder gjorde 
sig gældende. Hertil kommer en tiltagende dyrkelse af kvindelige helgener, herunder i særdeleshed  
Jomfru Maria, der blev dyrket i en sådan grad, at teologer diskuterede muligheden for at ophøje 
hende til en selvstændig guddom3.  
Netop Jomfru Maria og den tiltagende tilbedelse af hende, understreger et interessant 
aspekt, hvad angår det middelalderlige syn på kvinder; nemlig det, at der var én kvinde, et ideal, der 
stod i opposition til de negative kvindelige værdier som Eva repræsenterede. Som den franske 
middelalderhistoriker Georges Duby beskriver det, kan det middelalderlige kvindesyn forstås som 
værende struktureret omkring to poler, hvor den ene pol er repræsenteret ved:  
”Mary the incarnation of the values of virginity, of motherhood, and, as 
mariology developed, of matrimony. At the other pole you find Eve 
representing the negative force, the native viciousness, and the rebellion 
against the place where her creator had put her”4. 
                                                
1 Uddrag fra skabelsesberetningen I: Emilie Amt (ed.) (1993). Women’s lives in medieval Europe – A sourcebook. New 
York and London: s. 15 
2 ’Det religiøse felt’ henviser kort fortalt til helheden af de forskellige positioner indenfor kristendommen – med den 
institutionaliserede kirke som den primære -   der søgte at gøre sig gældende i middelalderens Europa. Begrebet er 
baseret på Bourdieus videreudvikling af Max Webers religionssociologi, og vil blive præsenteret nærmere i kap. 4 
3 Håkan Arvidson & Tove Kruse (1991): Europa 1300-1600, Frederiksberg. s. 37.    
4 Georges Duby (1981). ’An international background. The Aristocratic women in France in the twelfth century’ I: 
Danish Medieval History. New Currents (ed. Niels Skyum-Nielsen & Niels Lund). København: s. 59 
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Bibelen fungerede altså som eksponent for to oppositionelle kvindelige arketyper, Eva og Jomfru 
Maria, og det var disse to typer, der dannede baggrund for opfattelsen af - og synet på -  kvinder i  
middelalderen.  
Det er dette tosidede og polære kvindesyn jeg ønsker at udforske i dette projekt, og 
jeg vælger at gøre dette med udgangspunkt i den feminiserende tendens5  indenfor det religiøse felt i 
højmiddelalderen. Jeg har valgt at udfolde min undersøgelse ved stille skarpt på tre  kvindelige 
skikkelser, der på forskellig vis gør sig gældende i  Europa i perioden o. 1100-1310. De tre 
skikkelser kan på forskellig vis illustrere aspekter af det tosidede og polære kvindesyn, og de er 
samtidig  eksempler på den tiltagende kvindelig opblomstring i det religiøse felt i perioden.   
Den første skikkelse er Hildegard af Bingen (1098-1176) – af mange anset som en af 
de mest fremtrædende og exceptionelle kvinder fra middelalderen. Hildegard var den første i en hel 
række af spirituelle kvinder, der med deres profetiske og visionære evner opnåede stor magt og 
indflydelse.  Hildegard, der var nonne af benediktinerordenen, begyndte på et tidligt tidspunkt i sin 
karriere at modtage visioner, som hun nedskrev fra 1146, bl.a.  i værket Scivias. Hun opnåede 
pavelig velsignelse for sine profetiske evner, og hendes  berømmelse bredte sig til hele Europa. Hun 
engagerede sig livligt i kirkens anliggender, og havde en omfattende korrespondance og 
brevveksling med fremtrædende personer, både gejstlige og sekulære6.   
En anden, og noget mindre succesfuld skikkelse som jeg har valgt af fokusere på, er 
mystikeren Marguerite Porete († 1310). Marguerite havde rødder i  den beguinske bevægelse7, men 
markerede sig som enkeltperson med sine afvigende og ofte radikale metoder. Hendes hovedværk 
er Mirror of Simple Souls, i hvilken hun giver anvisninger til sjælens fuldstædige forening med 
Gud. Hun var stærkt antiklerikal, hun mente de kristne dyder var nytteløse,  og betragtede sig selv 
som spirituelt overlegen. Marguerite blev brændt som kætter i 1310.  
Mit sidste fokus udgøres ikke af en egentlig historisk person, men derimod af en 
særlig kvindelig helgentype der var populær og fremherskende i højmiddelalderen. Denne 
helgentype har rødder i antikken og i de klassiske græske romancer, og  udgøres af en vellystig 
                                                
5 Tendensen hen imod en feminisering af det religiøse felt er en tendens, der begyndte i 1100-tallet og  kulminerede i 
løbet af senmiddelalderen. I højmiddelalderen, som er den periode jeg fokuserer på, er feminiseringen af feltet således 
en tendens som er igangværende, men som endnu ikke har nået sit højdepunkt. 
6 Jeroen Deploige (2004) Priests, Propehts, and Magicians: Max Weber and Pierre Bourdieu vs. Hildegard of Bingen. I: 
The Voice of silence – Women’s Literavy in a Men’s Church. Hemptinne Thérése de & Góngora María E. (eds.), 3-22. 
Turnhout: Brepolis 
7 Religiøs bevægelse af kvinder. Præsenteres nærmere i Kap. 2. 
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kvinde, typisk en skuespiller eller en prostitueret, der konverterer til kristendommen og angrer sit 
tidligere liv gennem dramatisk askese. Hun bevæger sig med andre ord fra at være en syndig og slet 
kvinde, til at blive en højagtet, hellig kvinde. Legenderne om disse ’hellige skøger’ var populære i  
højmiddelalderen, og de blev gendigtet på folkesprog, hvorved de nåede ud til den brede 
befolkning. Et eksempel er beretningen om Mary of Egypt, sat på vers mellem 1248 og 1277 af en 
fransk digter ved navn Rutebeuf.  Det er denne beretning jeg har valgt at se nærmere på som mit 
tredje og sidste fokus. 
I min undersøgelse ønsker jeg at analysere disse kvinder med udgangspunkt  i ’det 
religiøse felt’ forstået som en teoretisk og begrebslig forståelse af det religiøse samfund, sådan som 
dette anskueliggøres af den franske sociolog Pierre Bourdieu i hans videreudvikling af Max Webers 
religionssociologi. Jeg ønsker herunder at udforske hvordan og i hvilken grad, det polære kvindesyn 
kan iagttages som et konkret og universelt accepteret grundvilkår, og hvilke muligheder det 
tosidede og polære  kvindesyn gav for kvindelig selvrepræsentation. Jeg ønsker ligeledes at opnå 
indblik i  de strategier og måder at manøvrere på, som kvinder indenfor det religiøse felt benyttede 
sig af, i ønsket om at opnå anerkendelse. Sidst men ikke mindst, ønsker jeg at kaste lys over 
sammenhængen mellem disse strategier og kvinders succes som aktører i det religiøse felt.     
Min undersøgelse kan opsummeres i følgende spørgsmål:  
Hvorledes kan forskellige religiøse og hellige kvindelige skikkelser, 
fortolkes som aktører i ’det religiøse felt’, og hvorledes 
eksemplificeres og udtrykkes højmiddelalderens8 polære og tosidede 
kvindesyn gennem selvsamme skikkelser? 
1.2 Metodiske overvejelser  
De kvindelige skikkelser jeg i min undersøgelse har valgt at fokusere på, er forskellige 
i flere fremtrædende henseender. Skikkelserne adskiller sig fra hinanden, idet de ikke levede 
samtidigt, og idet de havde vidt forskellige liv og karrierer. Men særligt karakteristisk er det, at de 
er forskellige typer; hvor Hildegard og Marguerite er kvinder, der bogstaveligt talt levede og åndede 
i det højmiddelalderlige samfund, er er den tredje skikkelse, Mary of Egypt, en fiktiv figur som fik 
(fornyet) liv via digtere som Rutebeuf9. Det betyder først og fremmest, at Hildegard og Marguerite  
                                                
8 Med ’højmiddelalderen’ henvises her til perioden ca. 1000-1300 i den del af Europa der var under den vestlige kirkes 
indflydelse.   
9 Jeg er opmærksom på, at det kan tolkes som problematisk at benævne en fiktiv figur,  Mary of Egypt, som en 
’skikkelse’, idet Mary of Egypt ikke er en egentlig person, men en beretning om en kvinde, der således ikke handler 
selvstændigt på lige fod med Hildegard og Marguerite.  Jeg mener ikke desto mindre, at det er meningsfuldt at placere 
også Mary of Egypt under benævnelsen ’skikkelse’, dels idet ordet ikke henviser til et fast og nødvendigvis kødeligt 
objekt, dels idet Mary of Egypt kan betragtes som aktør i den forstand, at hun får liv igennem beretningen om hende. 
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i min undersøgelse kommer til at fungere som eksempler på, hvordan kvinder helt konkret 
manøvrerede i det religiøse felt i højmiddelalderen, og hvordan de repræsenterede sig selv som 
kvinder i lyset af det eksisterende kvindesyn.  Mary of Egypt, derimod, er et eksempel på en  
folkesproglig og populær figur, der illustrerer nogle universelt accepterede normer, hvad angår 
opfattelsen af kvinder i højmiddelalderen. Mary kommer derved i højere grad til at fungere som en 
figur, der understøtter og bekræfter det højmiddelalderlige kvindesyn.  
 I min undersøgelse har jeg valgt at benytte mig af forskellige indgangsvinkler til mine 
analyseobjekter. Det indebærer,  at jeg i forhold til at  opnå viden om og forståelse for Hildegard og 
Marguerite, baserer mig på forskningslitteratur, mens jeg i forhold til Mary of Egypt har valgt, at 
inddrage Rutebeufs digt som det primære materiale. De forskellige tilgange til de tre kvinder 
forekommer hensigtsmæssig af flere grunde. Dels sætter projektets trods alt begrænsede rammer en  
grænse for, i hvilken grad det er praktisk muligt at inddrage primært materiale. Dels bevirker de tre 
skikkelsers indbyrdes forskellighed, at det er både bydende og tiltalende at angribe dem fra 
alternative vinkler.   
Hvad angår Hildegard og Marguerite, er det mit sigte at opnå forståelse for disse 
kvinder som aktører; for deres mulighedsrum og strategier i et samfund præget af et tosidet og 
polært kvindesyn. Til dette formål anser jeg det for tilstrækkeligt, at udnytte og læne mig op af 
andre historikeres beskrivelser og analyser af disse kvinder. I forhold til Hildegard vælger jeg først 
og fremmest at benytte artiklen Priest, Prophets, and Magicans: Max Weber and Pierre Bourdieu 
vs Hildegard af Bingen (2004), skrevet af den franske historiker Jeroen Deploige.  I mit projekt 
læner jeg mig i flere henseender op ad Deploiges tilgang, særligt hvad angår brugen af ’det religiøse 
felt’ som overordnet ramme, og det forekommer derfor oplagt, at bygge på Deploiges artikel i min 
rekonstruktion og analyse af  Hildegard. Hvad angår Marguerite, er mit udgangspunkt kapitlet 
’Annihilated Soul: Marguerite Porete’ i  kirke- og middelalderhistoriker Andrea Janelle Dickens 
bog Female Mysticism10 fra 2009. Mary of Egypt er ikke, som Hildegard og Marguerite, en egentlig 
aktør; her er aktøren snarere digteren Rutebeuf. Eftersom ’Mary og Egypt’ ikke udgøres af en 
egentlig person, men derimod er en tekst, der formidler det normative kvindesyn, er det oplagt at 
angribe Mary fra en anden, mere tekstnær vinkel.  Den tekstnære vinkel muliggøres netop ved at 
benytte originalt kildemateriale i form af Rutebeufs digt om Mary11.  
                                                
10 S. 119-131. London 
11 Jeg tager her udgangspunkt i en oversættelse af digtet, der er at finde i: Brigitte Cazelles (1991). The Lady as Saint. A 
Collection of French Hagiographic Romances of the Thirteenth Century . Philadelphia (Mary The Egyptian, s. 258-273) 
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Før vi bevæger os videre, er det væsentligt at stoppe op og præsentere dels det 
forskningsfelt som min undersøgelse placerer sig indenfor (flg. kapitel), dels give et indblik i den 
overordnede kontekst og historiske baggrund, der danner udgangspunktet for min undersøgelse 
(kap. 3). 
2.  Et historiografisk tilbageblik 
Med sine  værker om kvinder i middelalderen var Eileen Power en af de tidligste, der 
beskæftigede sig med kvindehistorie, særligt hvad angår kvinders placering i samfundet12. Power 
lagde derved kimen til et forskningsfelt, der er vokset siden 1980-90’erne på baggrund af en særlig 
interesse i at studere kvinder set ud fra bl.a. historiske, antropologiske, og litterære perspektiver13.  
Hvad angår det historiske perspektiv, er kvinder i middelalderen blevet udforsket ud 
fra mange forskellige vinkler.  En del historikere har eksempelvis beskæftiget sig med kvinder i 
relation til ægteskab og familie. Andre har søgt at afkode værdisystemer, billeder og 
repræsentationer af kvinder, sådan som de udtrykkes i hverdagslivet. Også religiøse og 
intellektuelle kvinder har i høj grad været  genstand for historiske undersøgelser14. Som en del af 
den tiltagende interesse for hagiografi, ligeledes de sidste 35-40 år, er også kvindelige helgener 
blevet genstand for historiske undersøgelser.  
Kilder om kvinder i middelalderen udgøres først og fremmest af offentlige og private 
optegnelser, breve, love, regulativer og anvisninger  samt personlige narrativer15. Kilderne er ofte 
influeret af de i middelalderen fremherskende maskuline koder, og omfanget af  tekster skrevet af 
kvinder selv, er begrænset. Læse- og skrivedygtighed var nonnernes domæne, adelskvinder havde 
kun  lidt tid tilovers til at skrive, og øvrige klasser var helt afskåret fra at skrive. Det betyder, at 
størstedelen af de middelalderlige tekster, der er skrevet af kvinder selv, er af religiøs eller mystisk 
karakter16.  
Studiet af kvinder i middelalderen er blevet påvirket af det 20. århundredes 
feministiske bølger. Indenfor de sidste ca. 20 år har dette især givet sig til udslag ved, at 
                                                
12 Eileen Power: Medieval English Nunneries (1922), Medieval People (1924) Kvinden i middelalderen (1975). 
13 Jane Tibbets Schulenburg  (1998). Forgetful of their sex – Female Sanctity and Society ca. 500-1100. Chicago & 
London. s. 13,  Susan M. Stuard (red.) (1987). Women in medieval history and historiography. Philadelphia: s. viii 
14 Georges Duby & Perrot Michelle (eds) (1992): A History of women in the West II. Cambridge: s. 4  
15 Emilie Amt (ed.) (1993). Women’s lives in medieval Europe – A sourcebook. New York and London, s. 7.  
16 Carolyne Larrington (1995). Women and Writing in Medieval Europe – A sourcebook. London and New York: s. 4-5. 
Der findes mest kildemateriale fra Frankrig og England, hvilket skyldes, dels at læse- og skrivefærdigheder tidligt 
gjorde sig gældende her, dels at mange kilder herfra er bevaret (ibid) 
  
7 
forskningen har fokuseret på middelalderlige kvinder, i ønsket om at teste opfattelsen af, at køn er 
en social konstrueret kategori, der gennem historien har ændret form17. Det socialkonstruktivistiske 
perspektiv er ligeledes en del af den poststrukturalistiske tilgang, som  nyere forskning indenfor 
feltet er karakteriseret af, og som vha. bl.a. Michel Foucaults magtbegreb samt Judith Butlers 
performativitetsbegreb analyserer middelalderens kvinder18.  
Mit studie placerer sig et i skæringsfelt mellem flere forskellige indgangsvinkler til og 
historiske perspektiver på middelalderens kvinder. Idet jeg benytter mig af  Bourdieus 
begrebsapparat vedrørende ’det religiøse felt’,  læner jeg mig op af et religionssociologisk og 
antropologisk perspektiv. Med mit fokus på middelalderens kvindesyn, herunder repræsentation af 
kvindelige og kønslige kategorier, læner jeg mig desuden op af den postmodernistiske tradition der 
de sidste år har gjort sig gældende,  ikke kun indenfor kvindehistorie, men også indenfor kvinde- og 
kønsforskning generelt.  
3. Kirke, religion og kvinder i højmiddelalderens Europa 
3. 1 Kirke og religion 
For middelaldermennesket var omdrejningspunktet spørgsmålet om frelse. Selve livets 
mål og mening var frelse samt det evige samvær med Gud i paradis, og livet på jorden blev 
betragtet som en lang og lidelsesfuld ørkenvandring hen imod dette mål19. I højmiddelalderens 
Europa var det kirken, der havde monopolstatus i forhold til at tilbyde denne frelse, og som 
repræsentanter for det kirkelige organisationsapparat  - med Paven som overhoved -  formidlede 
præstestanden et sammenhængende verdensbillede til lægfolket. Det var følgelig også kirken, der 
besad magten til at definere, med udgangspunkt i de bibelske skrifter, hvilke normer og 
retningslinjer der skulle være gældende for samfundet som helhed. Kirken var altså en afgørende 
magtfaktor, både for det enkelte menneske og i samfundet generelt.  
En central udvikling indenfor kirken i højmiddelalderen skete i forbindelse med den 
såkaldte gregorianske reform – et reformprogram iværksat af Pave Gregor 7.  (1073-85). Målet for 
reformbevægelsen var, at vriste kirken ud af det verdslige greb den hidtil havde været underlagt. 
                                                
17 Eksempelvis Joan W. Scott (1986). Gender: A Useful Category of Historical Analysis. American Historical Review 
91.  
18 Eks.  Mary C. Erler &  Maryanne Kowaleski (red.) (2003). Gendering the master narrative – women and power in 
the middle ages samt Jacqueline Murray (2005). Historicing sex and gender (Part 3). I: Writing Medieval History, 
redigeret af Nancy Partner, 133-189.  
19 Arvidson & Kruse 1999: 21 
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Kirken skulle renses fra verdslig og dermed syndig indflydelse, hvilket bl.a. medførte indførelsen af 
cølibat samt bekæmpelse af simoni.  
Reorganiseringen af kirken tog sit  udgangspunkt i en konflikt, der, med den såkaldte 
investiturstrid som katalysator,  vedrørte magtens udspring, og perioden 1050-1300 opfattes 
traditionelt som en uafbrudt krise pga. det vedvarende opgør mellem kirkemagt  og kongemagt20 
Den gregorianske reformation medvirkede til at styrke pavemagten, men skabte til  
gengæld en distance til lægfolket; fordi reformationen i høj grad et internt opgør blandt de gejstlige, 
havde kirken nærmest ignoreret lægbefolkningen, og  kirkens forsøg på i højere grad at holde det 
verdslige adskilt fra gejstlige, herunder lægfolket fra præstestanden, gjorde kun afstanden mellem 
de to grupper endnu større. Som følge heraf var der hos lægfolket opstået mistillid til kirken, og 
både lægmænd og kvinder følte sig fremmedgjorte overfor den reformerede kirke, indenfor hvilken 
der tilsyneladende ikke var rum for det religiøse liv de søgte. Den fra 11-tallet tiltagende fremkomst 
af forskellige religiøse bevægelser, hvoraf mange af kirken blev betegnet som kætterske, har 
utvivlsomt været en følge af dette21.  
En central afdeling af den kirkelige institution i middelalderen var klostervæsenet. Det 
middelalderlige klostervæsen var baseret på den senantikke Benedikts regel, der i sin korte form gik 
ud på, at  munke og nonner skulle leve i askese og selvfornægtelse, give afkald på egen vilje og 
overgive sig til abeddens eller abbedissens myndighed. Klostrene blev opfattet som en slags 
renhedens øer i et syndens hav, og nonner og munke var forbilleder for almindelige mennesker22.  
For alle middelaldermennesker, lægfolk såvel som gejstlige, spillede helgendyrkelse 
en central rolle som en del af religionen.  Hagiografien, dvs., tekster der beretter om helgener, 
spillede følgelig en stor rolle, og det var klerke og munkes opgave at oplyse almindelige kristne om 
helgeners betydning og magt23. Helgenlitteraturen blev oprindeligt skrevet på latin, men fra omkring 
år 1100 begyndte man ligeledes at skrive om helgener på folkesproget, hvorved beretningerne 
nåede ud til et bredere publikum.  
3.2 Kvindesyn  
Fordi det i det middelalderlige samfund var kirken der besad definitionsmagten, var 
det også kirken, der fungerede som eksponent for de opfattelser og fortolkninger af kvinden, som 
                                                
20 Kim Esmark & Brian P. Mcguire (1999) Europa 1000-1300, Bind 1. Frederiksberg: s.  94, 99.  
21 Ibid: 123  
22 Ibid: 130-133 
23 Ibid: 114-15 
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det tosidede og polære kvindesyn var et udtryk for Dette kvindesyn havde, som nævnt i 
indledningen,  rødder i de bibelske skrifter, og, kan man hævde, det polære aspekt blev særligt 
styrket med Jomfru Marias voksende betydning i højmiddelalderen.  
Jeg har allerede været omkring skabelsesberetningen, men jeg skal her uddybe dens 
betydning, samt nogle af de forståelser den gav anledning til.   
For middelaldermennesket gav skabelsesberetningen, som Duby beskriver det, svar 
på, hvordan mennesket var opstået, på dannelsen af moral og social orden, - den gav kort sagt en 
universel forklaring på de menneskelige vilkår. Det var en forklaring der blev gentaget igen og igen, 
og som var universelt accepteret24.  
Skabelsesberetningen gav anledning til en forståelse af, at kvinden var skabt ud fra 
manden og på grund af manden, og kvindens eksistensberettigelse var derfor at være underordnet 
manden. Manden var det primære menneske, skabt i Guds billede, mens kvinden aldrig blev andet 
end en refleksion af Guds billede; hun var ’det andet’, det sekundære. Udover at placere kvinden i 
en stærkt underordnet position, lagde skabelsesberetningen ligeledes kimen til  en forståelse af 
kvinden som  anstifter til ulydighed og som en fristerinde. De gejstlige i middelalderen brugte Eva, 
hendes handlinger og Guds fordømmelse af hende,  som en legitimering af udnævnelsen af kvinder 
som syndige væsener. Samtidens lastefulde kvinder adskilte sig ifølge de gejstlige ikke meget fra 
Evas syndige væsen, og ligesom Eva var det, var også de i pagt med djævelen; de var nærmest ædt 
op af en trang til at dominere over manden,  og til at lade sig styre af deres stærke seksuelle drift25. 
Som en side af samme sag var overbevisningen,  at den sanselige, dyriske og dermed også syndige 
side hos mennesker, først og fremmest var en kvindelig egenskab. Dette skyldtes at kvinder, i 
modsætning til mænd, ikke var fornuftsvæsener, og derved ikke havde kontrol over sig selv. Netop 
dette styrkede legitimeringen af, at mænd skulle herske over kvinder26. 
Som repræsentant for den perfekte og uskyldsrene kvindelighed, stod Jomfru Maria i 
skarp kontrast til det negative billede af kvinder som Eva gav anledning til. Jomfru Maria blev 
hyldet for hendes eminente renhed og som den perfekte model for feminine kvaliteter. Maria var 
moder og samtidig en ubesmittet jomfru. Maria var ligeledes indbegrebet  af barmhjertighed; hun 
var en hjælpsom mor, der sammen med sin søn gik i forbøn for de syndige27.  
                                                
24 Duby Georges (1998). Women of the Twelfth century. Volume three: Eve & the church. Cambridge: 29 ff. 
25 ibid: 46 
26 ibid. 
27 Sylvie Barnay  et al (2001) "Mary, Virgin" I:  Encyclopedia of the Middle Ages.  
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Den fra ca. år 1000 tiltagende tilbedelse af Maria kom blandt andet til udtryk gennem 
pilgrimsrejser til Maria-helligdomme og oprettelsen af Maria-kapeller. Hertil kommer fremkomsten 
af en ny litterær genre – Maria-fortællinger, der spredtes overalt i Europa. I fortællingerne 
fremstilles Maria som et kærligt og barmhjertigt, men ind i mellem også vredt menneske -  som 
Esmark & Mcguire  fremstiller det:   
”Hun udviser ømhed over for dem, der mindes og dyrker hende; 
vrede over for der, der glemmer eller foragter hende”28.  
 
Højmiddelalderens dyrkelse af Jomfru Maria er et omdiskuteret emne, i forhold til hvilken 
betydning det havde for kvinder generelt, men flere historikere peger på, at den betydningsfulde 
rolle Jomfru Maria kom til at spille, kan have haft en positiv indvirkning på kvindesynet i 
middelalderen i al almindelighed29.   
3.3 Religiøse kvinder i højmiddelalderen 
Højmiddelalderens tiltagende dyrkelse af Jomfru Maria kan forstås som en del af den 
tendens til  feminisering af det religiøse felt, jeg kort præsenterede i min indledning30. Det var en 
tendens, der ligeledes kom til  udtryk ved, at flere kvinder helgenkåret31, og at legender om antikke 
kvindelige figurer, blev genstand for gendigtninger på folkesprog, eks. legenden om ’Mary of 
Egypt’. Hertil kommer, at kvinder i købet af højmiddelalderen begyndte at indtage en mere 
fremtrædende rolle i teologiske skrifter, både som genstand for mandlige skriftefædres skrifter,  og 
nogle gange ved at skrive deres egne skrifter32.  
Som en del af dette billede er en generel antagelse blandt middelalderforskere, at der 
fra 11-tallet og i perioden fremefter33 sås en fremvækst af en ny form for spiritualitet, indenfor 
hvilken kvinder i høj grad gjorde sig gældende.   
                                                
28 Esmark & Mcguire 1999: 122 
29 Eksempelvis Vogt et al 1986: 80 samt Brian Patrick Mcguire (1995) ”The cistercians and friendship: An opening to 
women” I: John Nichols et al (red.): Hidden springs – Cistercian Monastic Women. Medieval Religious Women 
Volume three. Cistercian Publications inc.   
30 Hvor vidt dyrkelsen af Jomfru Maria var en effekt af eller en katalysator for den tiltagende feminisering af det 
religiøse felt, er et interessant spørgsmål, der peger tilbage på en større forskningsmæssig diskussion vedr. årsagerne til 
kvinders voksende indflydelse på det religiøse felt – en diskussion som bl.a. Caroline Walker Bynum og Brian Patrick 
Mcguire har deltaget i. Det ligger uden for dette projekts rammer at gå nærmere ind i dette, blot skal det konstateres, at 
der i højmiddelalderen både sås en tiltagende dyrkelse af Jomfru Maria og en tendens til feminisering af religionen.  
31Thomas Head (1999) Women and Hagiography in Medieval Christianity. I: The ORB: On-line Reference Book for 
Medieval Studies: s. 5 
32 Dickens 2009: 1 
33 Elizabeth A. Petroff (1994). Body and soul : essays on medieval women and mysticism. Oxford: 51f. 
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Kvinders traditionelle tilgang til et religiøst liv foregik via et kloster. For mange 
kvinder var klosterlivet attraktivt, og her kunne de,  hvis ikke undgå, så i hvert fald mindske de 
negative kvindelige repræsentationer. Langt ind i middelalderen var det udelukkende ved at 
indtræde i et kloster, man som kvinde fik adgang til uddannelse. Kyskhedsløftet fritog endvidere 
kvinder fra de farer, der var ved graviditet og fødsler, og de kunne se frem til et langt længere liv 
end gifte kvinder. I klostrene kunne kvinderne desuden, som eks. abbedisser, opnå en langt mere 
magtfuld position, end de kunne i det verdslige liv. Livet som nonne var imidlertid ikke et liv 
forbeholdt de fleste; klostrene forlangte jordbesiddelser som adgangsbetaling, og det var derfor 
oftest kun døtre af velhavende og adelige familier, der fik adgang til klostrene34.   
Højmiddelalderens nye form for spiritualitet var  karakteriseret ved en bevægelse væk  
fra det indadvendte klosterliv hen imod et  mere udadvendt religiøst liv, i hvilket imitationen af  
Kristi liv på jord stod i centrum35. Der var flere grene af denne nye form for spiritualitet, herunder 
den visionære profeti samt mysticisme, og kvinder var stærkt repræsenterede inden for begge 
tendenser, der ofte eksisterede i kombination med hinanden.  
Fælles for de visionære profetiske kvinder, hvoraf Hildegard var den tidligste,  var 
deres bevidsthed om, at de var udvalgt af Gud. Gud havde udpeget dem som medier - ikke på trods 
af, men på grund af deres personlige uværdighed. For det meste satte de ikke spørgsmålstegn ved 
kirkens hierarkiske struktur og selv hvis de kritiserede klerkenes mangler, var de bevidste om deres 
egen underordnede rolle. Kvinderne var kun i sjælden grad heterodokse eller undergravende for 
kirken, ikke desto mindre var den nye spiritualitet et udtryk for et ønske om en reformering af 
kirken – en reformering der dog ikke skulle finde sted ved at undergrave kirken, men derimod ved 
at overbevise det højeste niveau af hierarkiet af nødvendigheden af reformer36.  
Mysticismen udvikledes i 1200-tallet og havde sine rødder i Nederlandene hvorfra den 
spredte sig til hele Europa. Karakteristisk for den mystiske spiritualitet var forsøget på at opnå 
forening med Gud gennem en stærkt personlig spiritualitet. Med dens individuelle udgangspunkt 
adskilte mysticismen sig således fra den traditionelle lærde og kollektive spiritualitet, der især blev 
praktiseret i klostre37.  
Alternativer til den traditionelle lærde teologi opstod bl.a. fordi ikke alle kvinder 
havde mulighed for at indtræde i kloster, og derfor dannede deres egen religiøse samfund.  Den 
                                                
34 Petroff 1994: 7  
35 André Vauchez (1993). The laity in the middle ages. Religious beliefs and devotional practices. London: s. 220.  
36 ibid: 221 
37 ibid: 225-226 
  
12 
beguinske bevægelse var en af disse selvstiftede religiøse bevægelser, og bevægelsen bestod af 
kvinder med et religiøst kald, der enten ikke kunne eller ikke ville tilpasse sig de klosterreligiøse 
modeller, ej heller ønskede de at leve et liv med mand og børn. Beguinerne levede sammen i 
grupper, og forsørgede sig via manuelt arbejde, alt imens de helligede deres liv til at tjene andre og 
vokse spirituelt38. Flere fremtrædende beguinere, herunder også Marguerite Porete, betegnes som 
mystikere.   
Mange af  de kvindelige spirituelle benyttede sig af usædvanlige religiøse praksisser, 
som blandt andet indebar ekstatisk- og  erotisk-lignende tilstande i forsøget på at opnå kontakt med 
Gud. Til trods for de alternative metoder, opnåede en del af kvinderne kirkens anerkendelse, og 
blev med tiden fremtrædende og magtfulde religiøse skikkelser39. Mange mandlige teologer 
begyndte i samme forbindelse at tillægge kvinder en ny rolle som repræsentanter for en særlig 
religiøs begavelse. De mente, at kvinder, til forskel fra mænd, var i stand til at opnå en dyb kontakt 
med det guddommelige, og særlige åndelige venskaber opstod mellem præstelige mænd og 
spirituelle kvinder40.  
Den kvindelige opblomstring indenfor det religiøse felt fik dog ikke entydig 
opbakning af kirken; sideløbende med en vis opvurdering af den kvindelige spiritualitet, blev 
fænomenet frygtet og afskyet, og en aura af mistænkelighed omringede de kvindelige spirituelle – 
dels fordi de i deres praksisser og tilgang til det religiøse ofte befandt sig på udkanten af den 
kirkelige institution, dels fordi deres virke ikke var i overensstemmelse med det traditionelle billede 
af kvinder. Det betød, at flere kvindelige spirituelle  - både bevægelser og enkeltpersoner blev 
fordømt af kirken, eksempelvis den  beguinske bevægelse, der vakte frygt hos kirken, fordi kirken 
ikke brød sig om, at kvinderne opstillede deres egne religiøse regler41. 
4.Begrebsapparat 
I det følgende skal det overordnede begrebsapparat jeg vælger at benytte mig af i min 
analyse af Hildegard, Marguerite og Mary of Egypt, præsenteres. Her indtager ’det religiøse felt’ en 
central plads, men jeg vælger ligeledes at trække på perspektiver, der kan belyse og nuancere 
forståelsen af, hvordan man som kvinde kunne opnå legitimitet indenfor det religiøse felt. 
                                                
38 Petroff 1994: 7, 51-52 
39 Vauchez 1993: 226 
40 Arvidson & Kruse 1991: s. 37 samt Brian P. Mcguire (1990): Visioner, venskab og fællesskab hos 1200-tallets 
hellige kvinder, Dansk Udsyn  70 Askov højskole 
41 Esmark & Mcguire 1991: 161, Dickens 2009:128 
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Det religiøse felt 
Min brug af begrebet ’det religiøse felt’ må først og fremmest forstås på baggrund af 
den altafgørende rolle kirken spillede i det middelalderlige samfund. I Bourdieus forståelse af ’det 
religiøse felt’ må kirken dog forstås som en af flere religiøse agenter, der søger at gøre sig gældende 
indenfor det religiøse felt og dermed også i den brede befolkning42. Fordi omdrejningspunktet for 
middelaldermennesket er frelsen, fordi alle agenter i det religiøse felt ønsker at have eneret på at 
tilbyde denne, og fordi al magt og autoritetsudøvelse på dette tidspunkt bliver begrundet ud fra 
religiøs autoritet,  spiller dette felt en afgørende rolle i samfundet.  
Begrebet er baseret på Bourdieus videreudvikling af Max Webers religionssociologi, 
herunder særligt teorien om ”udviklingen af religion fra magi gennem en rationalisering af det 
religiøse budskab”43. Hvor håndteringen af det overnaturlige og åndelige i de tidligste samfund44 i 
høj grad blev håndteret af folk selv, udviklede disse elementer sig med tiden til at blive et 
anliggende for eksperter og specialister, herunder særligt præster. Herved ændrede religionen 
følgelig karakter fra at være en del af en social totalitet, til at blive rationaliseret og systematiseret.  
 I Bourdieus videreudvikling skal det religiøse felt forstås som en slags kamparena, 
hvor forskellige religiøse agenter og institutioner konkurrerer om produktionen, akkumulationen og 
kontrollen over legitime former for religiøs kapital, herunder også indholdet af den religiøse 
kapital45. Begrebet religiøs kapital  hentyder til besiddelse af forskellige religiøse ressourcer og 
kompetencer, der betragtes som værdifulde. De forskellige agenter indenfor det religiøse felt 
kæmper eksempelvis om, hvilken uddannelse der kvalificerer til, at man kan gøre sig gældende som 
religiøs ekspert, hvilken legitimitet og autoritet bestemte positioner – eks. biskopper, præster eller 
kvindelige spirituelle -  besidder, samt hvilke teologiske værker man bør have læst. Det er tillige 
muligt at overføre kapital fra andre felter, eksempelvis social eller økonomisk kapital, til det 
religiøse felt. Det betyder, at en religiøs aktør gennem sit sociale netværk eller personlige formue 
kan få adgang til en religiøs uddannelse og/eller delagtighed i fastsættelsen af indholdet i den 
religiøse kapital. Social og økonomisk kapital kan med andre ord omveksles til religiøs kapital. Når 
                                                
42 Det er her centralt, at Bourdieus tilgang er monolitisk, hvilket indebærer at ’det religiøse felt’ henviser til forskellige 
positioner indenfor én specifik religion – i dette tilfælde kristendommen, og ikke flere forskellige religioner (jf. Lene 
Kühle (2009): Bourdieu om det religiøse felt. Praktiske Grunde. Nordisk tidsskrift for kultur- og samfundsvidenskab. Nr 
1-2/2009. Internet: www.hexis.dk . s. 15 
43 Kühle 2009: 9  
44 Dvs. for 4-5000 år siden. 
45 Kühle 2009: 9 ff. 
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eksempelvis kvinder eller piger fik adgang til nonneklostre fordi de var af velhavende stand, kan 
dette forstås som en omveksling af økonomisk kapital til religiøs.  
For de konkurrerende positioner indenfor det religiøse felt, bliver det centrale, at 
indprente lægfolket en bestemt religiøs praksis og tro – det Bourdieu henviser til som religiøs 
habitus. Habitus er et begreb, der skaber forbindelse mellem samfundets sociale strukturer og 
individers sociale praksis eller handlen.  Begrebet kan forstås som et udtryk for det system af 
handledispositioner, der er et resultat af, og samtidig virker tilbage på de strukturer, individer er 
omgivet af, og altså samtidig er en del af. Habitus er individers  dispositioner for at tænke og handle 
på en bestemt måde, ofte mere eller mindre ubevidst, og begrebet kan forstås som en 
kropsliggørelse af de strukturer man finder i samfundet, eksempelvis strukturer indenfor det 
religiøse felt. Religiøs habitus henviser følgelig til den religiøse dimension af et individs habitus, 
der særligt manifesterer sig indenfor det religiøse felt. De normer og strukturer der  gør sig 
gældende indenfor det religiøse felt, og som eksempelvis kommer til udtryk via religiøse skrifter, 
symboler og ritualer,  indprenter i individer  en bestemt religiøs habitus46. Det betyder, at når 
eksempelvis middelalderens præsteskab udlægger og formidler et bestemt billede af den kvindelige 
kategori, så bliver dette billede en del af den gængse religiøse habitus hos lægfolket.  
 Den dobbelte relation mellem  det religiøse felt og den religiøse habitus er central:  det 
religiøse felt skaber og indprenter den religiøse habitus hos individer, alt imens denne habitus virker 
tilbage på det religiøse felt, hvorved en cirkelslutning opstår. Lægfolkets habitus må altså forstås 
som et produkt af kirkens magt, men lægfolkets habitus er samtidig med til at bekræfte den orden 
kirken baserer sig på47. 
Indenfor det religiøse felt taler Bourdieu om tre relationelle idealtyper; præsten, 
profeten og magikeren,  der alle søger at opnå monopol på at servicere lægfolket i religiøs 
henseende, og derved indprente dem en bestemt religiøs habitus. Hvor præsten repræsenterer den 
institutionaliserede kirke, repræsenterer de to andre typer andre mere personlige og uafhængige 
religiøse tendenser. Profeten tilbyder ikke desto mindre et produkt, der minder om præstens, nemlig 
et samlet, helhedsorienteret verdensbillede. Det der imidlertid adskiller profeten fra præsten er, at 
profeten ofte befinder sig i en domineret position eks. tilhørende det lavere præsteskab. Denne 
position har ligheder med den underordnede position størstedelen af befolkningen – lægfolket -  
                                                
46 Terry Rey (2004): Marketing the goods of salvation: Bourdieu on religion. Religion. 34, s. 337. 
47 Ibid. 335-336. Det skal hertil bemærkes, at denne selvbekræftende cirkelslutning  fungerer mest gnidningsløst under 
’normaltilstande’. Den cirkelsluttende, og dermed også magtkonserverende tendens er altså ikke statisk,  forstået på den 
måde, at  kriser og kampe i det religiøse felt ændrer strategier og kapitalfordeling, hvorved cirkelslutningen svækkes.  
  
15 
befinder sig i, og derfor er profeten i visse tilfælde i stand til at skaffe en stor tilhængerskare. 
Tilslutningen afhænger dog af, i hvilket omfang det religiøse felt er i oprør, og i hvilket omfang  
lægfolket kan genkende sig selv i profeten; dvs. i hvilket omfang profetens habitus er i 
overensstemmelse med lægfolkets. Profeten fungerer ofte ved på forskellig vis at udfordre præsten, 
med det formål at muliggøre en omstrukturering af det religiøse felts fordeling af kapital. Profeten 
skal ikke opfattes som en person der har en ekstraordinær personlighed, men derimod en person, der 
befinder sig i ekstraordinære omstændigheder. Det er sjældent, at profettypen tilfører noget til det 
religiøse felt, som ikke allerede er en del af traditionen48. 
Magikertypen arbejder praksisorienteret og søger at imødekomme lægfolkets konkrete 
problemer. Magikeren har appel til de marginaliserede grupper i samfundet, og udgør en trussel for 
præsternes monopolstatus, blandt andet idet hans eller hendes verdensopfattelse er af praktisk og 
ateoretisk karakter. Magikeren er ofte en position man vil forsøge at ekskludere fra det religiøse 
felt, eksempelvis ved at benævne magikerens metoder som magi, folkereligiøsitet eller primitive49. 
Autorisation 
For personer der ønskede at gøre sig gældende og vinde legitimitet indenfor det 
religiøse felt i højmiddelalderen, var det nødvendigt at finde autorisationsstrategier. Middelalderlig 
lærevirksomhed var baseret på de ord og læresætninger som i særdeleshed kirken havde certificeret 
som det autoritære ophav, dvs. de bibelske skrifter50. Idet man som individ talte eller skrev i 
forventningen om, at andre ville være imødekommende og anerkendende, gjorde man sig selv til 
’ophavsmand’, og det var nødvendigt at finde autoriserende strategier for at legitimere denne status. 
En effektiv strategi var, at argumentere for, at man skrev eller talte for at instruere i moral, for at 
uddanne eller skabe nye former for ’autoriseret’ materiale. 
For kvinder var spørgsmålet om autorisation dobbelt sammensat, på grund af den rolle 
og placering kvinder var blevet tildelt gennem skabelsesberetningen – en placering der blev 
yderligere stadfæstet eks. via Paulus’ påbud i de nye testamente:  
”Let the women learn in silence with all subjection.  
But I suffer not  a woman to teach,  
nor to usurp authority over the man,  
but to be in silence”51.  
 
                                                
48 Kühle 2009: 10-12 
49 ibid. 
50 Larrinton 1995: 224 ff. 
51 ibid: 225 
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 Fordi kvinder ifølge normen hverken  skulle prædike eller optræde belærende, befandt de sig i en 
dobbelt udsat position, og de måtte de være ekstra varsomme i deres valg af autorisationsstrategier. 
Mange af de fremstående religiøse kvinder i middelalderen brugte særlig strategi; de refererede til 
Gud som deres autorisation, når de skrev om deres egne religiøse oplevelser. Denne 
autorisationsstrategi viste sig at være effektiv, særligt hvis kvindernes overbevisning samtidig var 
ortodoks, og de var i stand til at overbevise deres skriftefader eller biskop om deres vidnesbyrds 
gyldighed52.  
Kønslige perspektiver 
Min kønslige indgangsvinkel tager udgangspunkt i det kristne jomfruelighedsideal, 
som historiker Jane T. Schulenburg beskriver det i Forgetful of their sex – Female Sanctity and 
Society ca. 500-1100 (1998)53. Det er indgangsvinkel, der kan være med til at uddybe og nuancere 
forståelsen både af middelalderens kvindesyn, af religiøse kvinders mulighedsrum samt legitime 
strategier for disse kvinder. Men først et kort blik på de kønslige kategorier der udspringer af 
skabelsesberetningen.  
Ifølge skabelsesberetningen er det kun er manden, der er skabt i Guds billede, hvilket 
betyder, at det mandlige sammenkædes med det guddommelige. Herved opstår en modsætning 
mellem det guddommelige og det kvindelige - en modsætning der er fundamental indenfor 
kristendommen54. Dette indebærer, at kvinder, i modsætning til mænd, i middelalderen blev opfattet 
som kødelige og kropslige væsener. Kvinder der ønskede at  leve et spirituelt liv, måtte derfor 
fornægte eller give afkald på deres særligt kvindelige egenskaber, herunder først og fremmest deres 
seksuelle og reproduktive egenskaber:  
”Fordi kvinners skapergitte underordning er knyttet til deres kjønsrolle kan 
den motvirkes ved å avkvinne seg, som jomfru eller nestbest, som enke”55.  
 
For kvinder var den jomfruelige tilstand den absolutte forudsætning, for at kunne leve et 
fuldkomment kristent liv, og opnå anerkendelse indenfor kirken.  
                                                
52 ibid: 226 
53 Chicago & London: The University of Chicago Press. Jeg er opmærksom på, at Schulenburgs værk beskæftiger sig 
med perioden 500-1100, mens mit fokus også ligger i senere år. Jeg mener ikke desto mindre, at de tendenser 
Schulenburg beskriver, kan fortolkes som fundamentale og stadfæstede kristne forståelser,  der ligeledes gør sig 
gældende i ’min’ periode.  
54 Vogt Kari et al (red.) (1985). Kvinnenes kulturhistorie. Fra Antikken til år 1800. Bind 1. 
Oslo/Bergen/Stavanger/Tromsø: Universitetsforlaget AS.: 89 f. 
55 Vogt et al. 1985: 90 
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Idealet om jomfruelighed tog sit udgangspunkt i en forståelse af, at det var 
efterstræbelsesværdigt for kvinder at fornægte deres kvindelige seksualitet. De var de tidlige 
kirkefædre, der havde været med til at formulere det jomfruelige ideal, og de mente, som 
Schulenburg beskriver det, at:  
”such Christian models of virginity had succesfully repudiated their own 
female sexual identity; they had negated their unfortunate biological nature; 
and thus acting in a manner ”forgetful of their sex” they were able to 
transcend the weakness and limitations inherent in their gender”56 
 
På baggrund af den jomfruelige tilstand samt streng fornægtelse af den kvindelige seksualitet, var 
der for kvinder muligt at udvikle sig hen imod den fuldkomne mandlighed. Herved kunne de opnå 
den højeste anerkendelse og højagtelse for deres spiritualitet, og som en slags kønsløse, 
kønsneutrale væsener, blev disse kristne jomfruer betragtet som nærmest ligeværdige med mandlige 
spirituelle57.  
5. Hildegard af Bingen – en basun for Guds mund  
 Et centralt punkt i Hildegard af Bingens karriere er hendes pavelige velsignelse i årene 
1147-1148 ved et kirkemøde i den tyske by Trier. Her blev dele af hendes endnu ufærdige 
visionære skrift Scivias præsenteret for og læst højt af Pave Eugene III (1145-1153). Indtil dette 
punkt i sin karriere havde Hildegard i størstedelen af sit liv levet i et kloster, først som nonne og 
senere hen som abbedisse58. Da Hildegard var 42 år, begyndte hun at skrive på sit første visionære 
skrift, Scivias. I Scivias59, der var skrevet på latin,  præsenterede Hildegard sig, som hun også gjorde 
i hendes senere skrifter, som en simpel og uuddannet kvinde, der var udvalgt af Gud med det formål 
at kommunikere hans budskab til menneskeheden. Scivias markerede begyndelsen til en omfattende 
karriere. Udover at stifte sit eget benediktinerkloster skrev Hildegard endnu to visionære værker, og 
hun begyndte at kommunikere med vigtige personligheder, først og fremmest paver, kejsere, konger 
og hoffer rundt omkring i Europa. Hildegard var tilhænger af 1100-tallets gregorianske 
reformbevægelse, og forsvarede den traditionelle benediktinerorden. Hildegard blev kendt som en 
                                                
56 Schulenburg 1998: 128 
57 ibid.: 128 
58 Hildegard af Bingen var datter af en lavadelig familie bosiddende i ved Rhinen i Tyskland, og blev sendt i kloster 
som otteårig. Ud over de visionære værker producerede Hildegard også musik, digte og  naturvidenskabelige værker. 
59 Scivias indeholder 26 visioner der omhandler bl.a. frelsens historie, sakramental teologi, de kristne dyder, 
middelalderlig kosmologi og seksuel morallære.  
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prædikant og profet der både gav råd og formaninger.  Til trods for sin anerkendte profetiske status, 
opnåede Hildegard aldrig officiel helgenstatus60.    
I sin artikel karakteriserer Deploige Hildegard som middelalderens første, egentlige 
veldokumenterede og ikke-klerikale profet61. Det er er denne profetiske status, der er 
udgangspunktet for Deploiges artikel,  i hvilken han analyserer Hildegard med udgangspunkt i de 
tre idealtyper indenfor det religiøse felt; præsten, profeten og magikeren. 
Med udgangspunkt i disse idealtyper, er det ikke svært at få øje på Hildegards 
paralleller med profettypen. Først og fremmest er hun ikke del af den dominerende præstestand, hun   
repræsenter derimod en personlig og uafhængig tendens. Hertil kommer, at Hildegard på baggrund 
af sine visioner tilbyder et klart og systematiseret verdensbillede. Hildegard formår ligeledes at 
skabe bindeled mellem sig selv og lægfolkets behov. Med sin kritik af forholdene indenfor kirken, 
italesætter Hildegard lægfolkets mistillid til kirken, hvorved hun kommer til at fungere som 
repræsentant for denne ’kapitalløse’ gruppe.  I og med Hildegard imødekommer lægfolkets behov, 
fremstår hendes religiøse tro og praksis – hendes habitus – som værende i overensstemmelse med 
lægfolkets, hvorved hun kan vinde denne gruppes tillid.   
Til trods for disse karakteristiske profettype-træk viser Deploige i sin artikel ikke 
desto mindre, at Hildegard i sin personlighed samt profetiske virksomhed og lære,  udviser træk der 
er mere magiske end profetiske. Dette bevirker, at grænsen mellem Weber og Bourdieus idealtype-
profet- og magikertype ikke altid er entydig i Hildegards tilfælde. Hildegards ’magiske træk’ 
kommer især til udtryk gennem hendes videnskabelige skrifter, der indeholder praktiske råd og 
metoder til besværgelser og  naturlægelige healingsritualer. Skrifterne udviser både trolddomsagtige 
og exorcistiske tendenser, og  baserer sig kun i ringe grad på kristen tradition.  Ifølge Deploige er 
det bemærkelsesværdigt, at disse skrifter og Hildegards naturlægelige praksisser aldrig vakte 
kirkens mistænksomhed på trods af deres hedenske karakter62.  
På trods af Hildegards potentielt undergravende virksomhed som  kvindelig 
’magiker’, opnåede hun ikke desto mindre kirkens officielle anerkendelse. Ifølge Deploige er der 
flere forklaringer på, at kirken accepterede Hildegard. En forklaring er, at det verdensbillede 
Hildegard tilbød, baserede sig  på den i forvejen anerkendte benediktinske tradition. Hildegard var i 
                                                
60  Deploige 2004.  
61 Ifølge Deploige var det indtil midten af 1200-tallet, kirken der havde monopol på at ’artikulere’ profetiske visioner. 
’Rigtige’ profeter, forstået som individer hvis personlige anseelse var baseret på visioner og deraf emotionelle 
prædikener, og som samtidig var personer der  - i al fald i begyndelse af deres karriere -  befandt sig i udkanten af den 
gejstlige institution, havde indtil da været et sjældent fænomen (ibid: 11). 
62 Ibid: 13-14  
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sin grundholdning derved  ikke heterodoks.  Et andet aspekt Deploige peger på, er at anerkendelsen 
af Hildegard ligeledes blev hjulpet på vejen af  gejstlige positioner fra det monastiske miljø, der 
anså Hildegards spirituelle position som  gavnlig i forhold til at bekæmpe den fremspirende 
skolastiske tænkning63, som man ønskede at holde nede. I sin kamp med skolastikken, indså kirken,  
at Hildegard kunne være et brugbart redskab.  
En anden væsentlig forklaring på Hildegards succes og anerkendelse, skal ifølge 
Deploige findes i Hildegards strategiske udformning af sit image. Men lad først kaste et blik på 
Hildegards primære autorisationsstrategi. Hildegard hævdede som sagt, at det var Gud der talte 
igennem hende. Hun lod derved omverdenen forstå, at hendes viden, hendes formaninger og hendes 
kritikker ikke var hendes, men Guds, og hun kaldte bogstaveligt talt sig selv for en ”basun for Guds 
mund”64. Dette har uden tvivl været en afgørende faktor i forhold til kirkens anerkendelse af 
Hildegard. For herved udfordrede Hildegard ikke de kirkelige doktriner. Hun talte ikke som en 
kvinde, det var Gud der talte igennem hende.  
 Hvad angår Hildegards image, fremstillede hun sig selv som en svag og uuddannet 
kvinde, der vedvarende  led af sygdom. Deploige fremhæver, at dette billede står i skarp kontrast til 
hendes mange skrifter og de mange år – 78 – hun trods alt levede i. Denne selvfremstilling gjorde 
imidlertid Hildegard i stand til at holde en afstand til den lærde elite i ønsket om at indtage et kritisk 
standpunkt overfor præstestanden. Ved at fremstille sig selv som skrøbelig og illitterær af natur,  
positionerede  sig  Hildegard sig med andre ord sig selv som udenforstående i forhold til  den 
elitære og retningsgivende litterære gruppe indenfor kirken.  Dette gjorde hende i stand til at 
kritisere præstestanden uden at blive betragtet som en forræder eller alvorlig trussel. Jeg mener 
desuden, at det her er centralt, at Hildegard med dette selvbillede bekræfter kirkens traditionelle 
opfattelse af det kvindelige køn, som værende svagt, underordnet og uintellektuelt. Hildegard satte i 
det hele taget ikke spørgsmålstegn ved de hierarkiske strukturer; for hende var kvindens 
underordning til manden samt en tjeners underordning til hans herre,  et udtryk for den af Gud 
givne og guddommelige orden65.  Et interessant forhold Deploige beskriver er, at Hildegard ikke 
oplevede sin profetiske status som kønnet; hun præsenterede sig selv, ikke kun som en uuddannet 
kvinde, men også et uuddannet menneske. Hertil kommer, at hun ikke sammenlignede ikke sig selv 
                                                
63 Skolastikken var  en særlig organiseret og analytisk teologi, hvor omdrejningspunktet var læsningen af kristne og 
teologiske tekster, frem for verden som den tog sig ud i praksis (Hans Jørgen Schanz (2004). Europæisk idehistorie. 2. 
Udg. København: 76). Skolastikken stod derved i oppositionen til ønsket om et mere udadvendt religiøst liv.  
64 Jf. Kirsten Kjærulff (1995) Hildegard af Bingen. En basun for Guds mund. Udvalgte tekster med indledning og 
kommentarer af Kirsten Kjærulff. Frederiksberg: s. 34 
65 Deploige 2004:18 
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med andre kvindelige profeter, men i højere grad mandlige66. Dette forhold, mener jeg, kan 
fortolkes i lyset af den kristne jomfruelighedsmodel, som Hildegard læner sig op ad i flere 
henseender. For det første opfylder hun i sin egenskab af at være nonne idealet om jomfruelighed. 
For det andet kan Hildegards nedtoning af sin kønnede identitet som kvinde, fortolkes som et  - 
mere eller mindre bevidst – forsøg på transcendere de svagheder og begrænsninger der lå indlejret i 
hendes køn. Ved i nogen grad ’afseksualisere’ sig selv og desuden sammenligne sig selv med mænd 
frem for kvinder, bevæger Hildegard sig hen imod et mere mandligt orienteret ideal, hvilket kan 
tænkes at være en implicit medvirkende årsag til kirkens anerkendelse og værdsættelse af hende.  
Deploige  konkluderer i sin artikel, at Hildegard må forstås som en tvetydig figur der:  
”As a women, she held an inferior, and as a prophet a rather marginal, 
position within the Church, but by giving the twelfth-century religious 
dynamics precisely the turn appreciated by the important ecclesiastical 
reformers, she got the possibility to express her ideas and to command 
credibility”67 
 
Kvinder, der som Hildegard søgte at gøre sig gældende i det religiøse felt, må forstås som 
underlegne  både i status af deres køn generelt, men også fordi de mere specifikt var udelukket fra 
den dominerende ordinerede præstestand. Hildegard formåede ikke desto mindre at tilføre kirken 
nøjagtig det udtryk den anså for gavnligt og værdifuldt.  Dette gjorde Hildegard bl.a. ved hjælp af 
’Guds stemme’ og ved på en og samme tid at bekræfte og nedtone sin rolle og position som kvinde. 
6. Marguerite Porete  ‐ en ophøjet sjæl 
 
I sit værk ”Mirror of Simple Souls” (skrevet mellem 1296 og 1306) refererer 
Marguerite Porete til kirken som henholdsvis ’Holy Church the Greater’ og  ’Holy Church the 
Lesser’. Hvor førstnævnte henviser til en individuel Gudsoplevelse, herunder sandsynligvis hendes 
egen, henviser sidstnævnte til kirkens klerikale og skolastiske elementer68. Det er klart, at en sådant 
angreb på den institutionelle kirke ikke kunne gå upåagtet hen, og det var da også udtalelser som 
denne, tilsammen med Marguerites øvrige virksomhed, der betød, at Marguerite blev dømt kættersk 
og brændt i Paris i 1310.  
                                                
66 Ibid. 
67 Ibid. 
68 Dickens 2009: 126 
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De eneste kilder der vedrører Marguerite Porete er  Mirror of Simple Souls samt 
optegnelser over Marguerites rettergang, og kendskabet til hendes liv er således begrænset. 
Marguerite er  blevet identificeret som ’Margdarita de Hannonia’, hvilket formentlig refererer til 
Hainault, et område i Nederlandene. Marguerite var formentlig en omvandrende beguiner, men ikke 
tilknyttet et beguinsk stift.  
Som en del af den beguinske tradition, var Marguerite optaget af sjælens 
tilbagevenden til dens sande natur69, og det var ideer om dette hun udfoldede i Mirror of Simple 
Souls70. Marguerite skrev bogen på fransk, dvs. folkesprog, hvilket var atypisk for teologiske 
refleksioner.  Marguerites opfattelse var kort fortalt, at den menneskelige sjæl var  fremmedgjort og 
distanceret fra dens elsker, Gud. Via syv udviklingsstadier som Marguerite gav anvisninger til, 
kunne kløften mellem sjælen og Gud imidlertid overkommes. Ifølge Marguerite var den typiske 
kristne sjæl underlagt de kristne dyder samt Guds befalinger. Ifølge Marguerite skulle sjælen, via 
kærlighed, imidlertid indse, at den måtte opgive denne kropslige og materielle situation, og bevæge 
sig hen imod en fuldstændig sammensmeltning med Gud. Idet sjælen tog det sidste både afgørende 
og frigørende skridt hen imod Gud,  behøvede mennesket ikke længere kirkens embeder, dvs. det 
Marguerite betegnede som ”the ministrations of Holy Church the Lesser”71.  
I forhold til Weber og Bourdieus idealtyper, har Marguerite umiddelbart lighedstræk 
med profettypen. Hun er med sin beguinske baggrund en del af underklassen og  hun repræsenterer 
en personlig og uafhængig tendens, gennem hvilken hun søger at omstrukturere det religiøse felts 
fordeling af kapital. Hendes bud på hvad religiøs praksis og tro – den religiøse habitus -  indebærer, 
er imidlertid så radikalt anderledes, at det forekommer mere oplagt at fortolke hende som en 
ekstraordinær personlighed frem for en person, der befinder sig i ekstraordinære omstændigheder72. 
Hendes lighed med profettypen bliver i den henseende mindre. I sine teologiske ideer trækker hun 
ikke på allerede eksisterende doktriner, tværtimod distancerer hun sig fra alle de fremstående 
kirkelige ordner:  
                                                
69 Petroff 1994: 15 
70 De første 119 kapitler af bogen består af allegori (lignelse). De sidste 20 kapitler af bogen er af en anden karakter og 
inkluderer en mere personlig stemme – en stemme som mange historikere mener er Marguerites egen. Dette er 
interessant, især fordi at såfremt det er Marguerites egen stemme og det derved er selvbiografisk, må det fortolkes 
således, at  Marguerite opfatter sin egen sjæl som værende spirituelt avanceret, hvorved hun altså har opnået den 
ultimative kontakt til Gud. Herved kommer  hendes eget liv til at fungere som et eksempel på de doktriner hun 
beskriver i Mirror of Simple Souls. Marguerite distribuerede bogen til offentligheden bl.a. ved at sende den til 
fremtrædende positioner indenfor kirken  (Dickens 2009: 120-122, 128).  
71 Dickens 2009:123 
72Jf. beskrivelse af ’det religiøse felt’, kap. 4.  Ikke dermed sagt, at hun ikke befinder sig ekstraordinære 
omstændigheder, i form af uro indenfor det religiøse felt, men snarere at hendes ’ekstraordinære virksomhed’ synes at 
overskygge disse forhold.   
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”Beguines say I err, 
Priest, clerics, and Preachers, 
Augustinians, Carmelites 
And the Friars Minor”73 
   
Heraf fremgår det, at selv den organiserede beguinske bevægelse hun tilsyneladende selv havde 
rødder i, står for skud. Marguerite tager her afstand fra alle former for institutionaliseret religion, 
hvilke hun betragter som begrænsende for oplevelsen af Gud74. Hertil kommer, at  alle kropslige og 
materielle religiøse objekter ifølge Marguerite udelukkende er redskaber for de svage.  Andre 
elementer, der for Marguerite blot udgjorde en klods om benet, var den historiske Jesus, 
sakramenterne og den fysiske kirke. For Marguerite måtte alle materielle redskaber – herunder også 
hendes egen bog - i sidste ende forgå, hvorfor det i reglen var ligegyldigt75. Når sjælen havde nået 
det ultimative stadie, tjente de kristne dyder og gode gerninger tjente intet formål og sakramenterne 
var unødvendige. Faktisk mente Marguerite, at den frigjorte sjæl var tættere på Gud, end præsterne 
og deres sakramenter var det, og det at befinde sig i en gejstlig position forhindrede ægte, spirituel 
udvikling. Det giver sig selv, at kirken hverken kunne eller ville acceptere disse både 
undergravende og provokerende ideer, der rent ud sagt trak hele fundamentet under den kirkelige 
institution væk, og gjorde præstestanden og dens funktioner overflødige. Hertil kommer, at 
Marguerite i sine synspunkter var særdeles antiklerikal. Hun nedvurderede både præster og lærde, 
idet hun hævdede, at disse blot gjorde hvad de blev bedt om, uden at have tilstrækkelig erfaring 
med et liv helt og aldeles viet til Gud76. Som bl.a. Hildegard er et eksempel på, var det ikke 
usædvanligt at spirituelle kvinder og mænd kritiserede kirken, og til en vis grad udfordrede dens 
doktriner. Måden Marguerite gjorde dette på var imidlertid radikal og grænseoverskridende.  
Hvad angår Marguerites autorisationsstrategier forsøgte hun tilsyneladende at opnå 
autoritet udelukkende på baggrund af sine teologiske ideer, som hun distribuerede i Mirror of 
Simple Souls. Men, som Dickens beskriver det:  
”The production and distribution of a text were not what granted it 
authority; rather, the reception of the text provided the basis of its 
authority”77 
 
Fordi Marguerites teologiske ideer var for radikale og grænseoverskridende i forhold til den 
kontekst hun var en del af, var ideerne ikke i sig selv autorisationsgivende. Marguerite havde 
                                                
73 Dickens 2009: 126-127 
74 Ibid.  
75 Ibid: 125 
76 Ibid: 126 
77 Ibid: 127 
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desuden ikke noget personligt værn, dvs. et solidt netværk der stod bag hende og hendes ideer78, 
som eksempelvis Hildegard havde, og Marguerite insisterede på, både at tale og distribuere sine 
ideer til offentligheden. Offentligheden, først og fremmest i form af kirken, anerkendte  imidlertid 
ikke Marguerites virksomhed, og i første omgang blev hendes bog brændt og hun fik, under tortur, 
ordre til at stoppe med at udbrede sine ideer. Marguerite har sandsynligvis været bevidst om, at 
hendes ideer, i hvert fald i nogen grad, ville vække modstand79, og det er derfor muligt, at hun var 
klar over, at hendes autorisationsstrategi var både vovet og skrøbelig. Tilsyneladende var 
Marguerite dog så overbevist om, at det hun proklamerede var  sandheden, og hun har muligvis følt 
sig beskyttet i forståelsen af, at hun selv var en frelst sjæl, der havde opnået ultimativ forening med 
Gud. Denne teori understøttes i hvert fald af, at Marguerite efter at være blevet fordømt, fortsatte 
sin virksomhed og sendte sin bog til fremtrædende positioner indenfor kirken. Dette førte til, at hun 
blev dømt kættersk, og i 1308 faldt i hænderne på den pavelige inkvisition. Hun benægtede 
imidlertid både at forsvare sig selv eller bede om tilgivelse, tværtimod var hun tavs under hele 
forhøret. Ifølge Dickens var dette uden tvivl et forsøg på at skabe konnotationer til Kristus, der også 
under sin domsfældelse forblev tavs. Denne strategi gjorde imidlertid hendes tilfangetagere endnu 
mere rasende end de var i forvejen, og Marguerites rettergang endte som bekendt med, at hun blev 
brændt som kætter i 131080.  
I forbindelse med Marguerites radikale forsøg på at udfordre og nedbryde de kirkelige 
doktriner – og dermed fungere som repræsentant for en original religiøs habitus – kan hun siges at 
forsøge at omforme de eksisterende forståelser og definitioner indenfor det religiøse felt. Dette gør 
hun bl.a. ved at udfordre dét etablerede hierarki, som kirken har defineret. For det første anså hun 
sig selv for spirituelt overlegen i forhold til den dominerende præstestand,  og i forsøget  på at vinde 
legitimitet for  sine ideer, kontaktede hun  lærde teologer, altså positioner der var hende spirituelt 
overlegne. Ved at henvende sig til  gejstlige autoriteter og ved at benytte sig af samme strategier 
som selveste Guds søn,  placerer hun sig selv på niveau med de højeste kirkelige autoriter. Dette gør 
hun altså til trods for, at hun hverken er officielt lærd eller gejstlig. Hertil kommer, at hun er kvinde, 
hvilket naturligvis kun gør det hele endnu mere kontroversielt. I Webersk og Bourdieusk optik  kan 
Marguerite siges at udfordre den kirkelige position i dens formulering af og kontrol over den 
religiøse kapital. Kirkens religiøse kapital er bl.a. karakteriseret ved en  doktrin der hævder, at det 
kun er lærde, gejstlige mænd der kan og må formulere teologiske doktriner indenfor det religiøse 
                                                
78 Ibid 
79 I hvert fald forventede hun at blive fordømt af skolastikerne. Ifølge hende beroede dette dog på, at disse ikke havde 
den rette indsigt og var drevet af fornuft frem for kærlighed (Dickens 2009: 126) 
80 Ibid:129 
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felt,  og at underordnede positioner ikke kan eller bør betragte sig som ligeværdige med disse. Ved 
at handle i uoverensstemmelse med denne doktrin,  formulerer Marguerite implicit en alternativ 
form for religiøs kapital, der udfordrer kirkens forståelse af, hvilke dogmer og kompetencer det 
religiøse felt bør være karakteriseret af.  
7. Mary of Egypt – en hellig skøge 
Mary of Egypt har muligvis levet i sidste halvdel af 400-tallet, men betragtes i dag 
overvejende som en fiktiv figur81.  Den ældste version af Marys historie er en græsk fortælling 
tilskrevet retoriker og munk Sophronios i 600-tallet. I højmiddelalderen fungerede legender om 
kvindelige figurer fra antikken, som modeller for forbilledlig ’kvindelig hellighed’82, og 
Sophronios’ fortælling inspirerede til mange latinske gengivelser, og blev senere hen også gendigtet 
på folkesprog83. Den franske digter Rutebeufs portræt af Mary of Egypt, er et eksempel på en sådan 
folkesproglig gendigtning, og Rutebeufs beretning betegnes af flere historikere som ”a paradigm of 
repentance and conversion”84.  
Rutebeuf, en af de mest centrale franske digtere i 1200-tallet, skrev digtet om Mary 
mellem 1248 og 1277, og hans hovedkilde var sandsynligvis et af to anonyme franske digte om 
Mary fra 1100-tallet. Derudover benyttede Rutebeuf sig muligvis også af tre latinske tekster. 
Rutebeufs digt består af 1306 linjer i versepar på rim. Teksten er bevaret i to manuskripter85.     
I Rutebeufs digt beskrives det hvorledes Mary – en smuk egyptisk kvinde – som 12-
årig forlader sit hjem for at leve i Alexandria. Her lever Mary et særdeles syndigt liv som 
prostitueret i 17 år. Hun er ikke drevet af et ønske om fortjeneste; prostitutionen er et mål i sig selv. 
Som 29-årig møder Mary en gruppe egyptiske pilgrimme som hun, drevet af sin seksuelle drift, 
beslutter at følge på deres rejse til Jerusalem. På båden på vej til Jerusalem forfører hun alle mænd, 
unge som gamle - også de kyske. I Jerusalem fortsætter Mary sit, om muligt endnu mere, syndige 
liv. På Kristi Himmelfartsdag beslutter Mary imidlertid at gå i kirke. En usynlig kraft holder hende 
dog tilbage fra at komme ind i kirken. Efter gentagne forsøg indser Mary, at det er en straf for 
hendes syndige liv, og hun falder på knæ foran et ikon af Jomfru Maria. Jomfru Maria befaler, at 
Mary (of Egypt) skal passere Jordan for at nå frem til et sted, hvor hun skal gøre bod for sine 
                                                
81 Jf. Head (1999) samt Patricia Cox Miller (2003): Is There a Harlot in This. Text? Journal of Medieval and Early 
Modern Studies 33:3: s. 419-435. 
82 Head 1999: 6  
83Cazelles 1991: 258-59   
84 Ibid: 259 
85 Ibid. 
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synder. Mary gør som hun er blevet opfordret til, og hun lever et særdeles asketisk liv i ørkenen i 30 
år. Under sit ophold i ørkenen møder Mary den meget fromme munk Zozismas, der udviser stor 
ærbødighed over at være overgået af Mary i fromhed. Han tvivler dog en overgang på Marys 
troværdighed, da hun under en bøn løftes fra jorden, men indser snart Marys prisværdige eksempel. 
De aftaler at mødes et år senere, hvor Zozismas skal give Mary nadver. Da han kommer tilbage, er 
Mary imidlertid død, og han får hjælp af en løve til at begrave hende86.  
I sin artikel, ’Is There a Harlot in This Text?’  beskriver  Patricia C. Miller, at  
beretningerne om de hellige skøger: 
 ”belong to the literature of conversion and conform to the pattern of the 
great penitent of the New Testament, Mary Magdalene, understood in early 
Christian legend as a repentant prostitute”87 
 
Beretningerne om de hellige skøger er altså en del af en tradition, der har rødder i fortællingerne om 
Maria Magdalene, i forståelsen af hende som en skikkelse, en model, der kunne skabe forbindelse 
mellem de to yderlige ’kvindelige poler’ repræsenteret ved Eva og Jomfru Maria:   
”Mary Magdalena was above all a universal model of conversion allowing 
believers to pass from one extreme to the other of spiritual life, from Eve to 
Mary, the Virgin, whose name the Magdalene symbolically shared”88  
 
Som figur er Mary of Egypt altså særlig interessant, idet hun bogstaveligt talt bevæger sig mellem 
de to polære stationer der udtrykker middelalderens tosidede kvindesyn – vel at mærke med Maria 
Magdalena som en form for mellemstation.  Det er en bevægelse, der kan iagttages direkte i 
Rutebeufs digt: fra skildringen af Mary som repræsentant for alle tænkelige kvindelige laster, 
bevæger hun sig, via hendes klarsyn på Kristi Himmelfartsdag, hen til at repræsentere et idealiseret 
kvindebillede, der understreger alle  prisværdige kvindelige egenskaber.    
 Det negative kvindebillede Rutebeuf fremstiller i første del af beretningen, beror først 
og fremmest på opfattelsen af kvinder som begærlige, udsvævende og tilbøjelige til at dominere 
over mænd, såfremt de ikke  fastholdes i deres underordnede position. Som det her beskrives i 
forbindelse med rejsen til Jerusalem:   
                                                
86 Cazelles 1991: 258-273 
87 Miller 2003: 422 
88 Dominique Iogna-Prat (2001) "Mary Magdalene" I:  Encyclopedia of the Middle Ages. Maria Magdalena må forstås 
som en i stort omfang imaginær skikkelse, en syntese, der består af sammensmeltning af tre forskellige Maria’er  der 
beskrives i Evangelierne. Syntesen forener flere forskellige figurer: den syndige kvinde, Jesu discipel samt apostlenes 
Apostel der efter Kristi himmelfart levede 30 år i ørkenen. Magdalena-kulten begyndte at sprede sig særligt fra 
1030’erne. Særligt fremherskende blev Magdalena i forbindelse med nye religiøse bevægelser, idet den model hun 
repræsenterede, tillod udviklingen af nye praksisser, der knyttede verdslighed, anger og det kontemplative liv. 
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”No man on the boat     
Whom she wished to seduce  
Was able to resist the tempation.   
Fornication, adultery –  
And other acts evil beyond words –  
Satisfied her to the fullest.   
Storms or tempests  
Did not keep her from doing  
Whatever sinful acts pleased her.89 
 
Marys seksuelle begær kender praktisk talt ingen grænser og med sit skønne ydre90 er hun i stand til 
at kontrollere og lokke mænd i fordærv. I al sin slethed overgås Mary dog af Maria Magdalena91, 
givetvis fordi sidstnævnte repræsenterer den arketype, som Mary of Egypt læner sig op af, og derfor 
ikke kan overgås.  
 Kristi himmelfartsdag oplever Mary imidlertid et vendepunkt; hun indser, at hun i al 
sin syndighed har svigtet Gud, og ikke fortjener at blive frelst92. Mary føler sig fortvivlet og fortabt, 
men redningen kommer i form af den barmhjertige Jomfru Maria, der netop er karakteriseret ved at 
gå i forbøn for de syndige.  Selvom Mary of Egypt har levet et slet og syndigt liv, gør en 
bodshandling hende berettiget til Paradis og dermed frelse. For Mary består bodshandlingen i, efter 
at have  bekendt sine synder, at leve resten af sit liv i ørkenen. Såfremt hun gør dette, kan hendes 
synder ’neutraliseres’; hun kan opnå frelse og komme i himlen.  Dagen for Mary of Egypts 
omvendelse samt hendes bodshandling,  skaber stærke associationer til Maria Magdalena. Maria 
Magdalena var ikke blot vidne til Jesu genopstandelse, hun blev ligeledes betragtet som den, der 
viderebragte budskabet til Jesu disciple, og som efter Kristi himmelfart levede 30 år i ørkenen. Igen 
ses det altså, hvorledes Maria Magdalena udgør en arketype, et forbillede for beretningen om Mary 
of Egypt. Det er derfor næppe tilfældigt, at det er netop på Kristi himmelfartsdag, at Mary 
omvendes, og at hendes bodshandling består af et liv i ørkenen.  
Gennem sin askese i ørkenen forandres Mary of Egypt,  og det negative kvindebillede 
Rutebeuf fremstillede i begyndelsen neutraliseres. Hvor fremstillingen af Mary tidligere fokuserede 
på hendes udseende og hendes kvindelige egenskaber, fremstiller Rutebeuf nu Mary som 
uforfængelig, beskidt og ussel:  
 
                                                
89 Mary the Egyptian l. 131-142 I: Cazelles 1991: 261 
90 ”She was indeed perfect on the outside/And her body was faultless/but her heart was vain and inconstant/And her 
mind lacked faithfullness” (ibid l. 35-38, s. 260) 
91 ”..And you will never hear of any woman/More wicked than Mary/If I except Mary Magdalene” (ibid l. 20-222, s. 
260) 
92 Ibid l. 213-217, s. 263 
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”Her hair has grown,  
No longer artfully arranged.  
Her flesh becomes as dark as the swan’s feet,  
And her breast mossy[…] 
She would cut her nails with her teeth”93 
 
Under Marys askese minder Djævelen hende om hendes tidligere synder, han frister hende og 
kritiserer hende for hendes mangel på forfængelighed: ”Mary what has become of you […] You 
showed no care for your body” 94. Djævelen fungerer her som fortaler for Marys kødelige og 
kropslige væsen – det væsen hun repræsenterede før sin omvendelse. Herved understreges ikke kun 
den traditionelle opfattelse af kvinder som kropslige, men også den forbindelse der er mellem det 
kvindelige køn og djævelen.  Mary fornægter imidlertid denne kvindelige repræsentation på det 
kraftigste. Ikke blot har hun nu givet afkald på sin seksuelle, reproduktive side, hun giver ligeledes 
afkald på alle former for kvindelig forfængelighed, alt imens hun forsømmer sin krop. Netop dette 
kan fortolkes som en bevægelse hen imod afseksualisering - en fornægtelse af de negative 
kvindelige repræsentationer. Og som et nærmest kønsløst væsen, kan Mary opnå en højere form for 
spiritualitet. At dette kommer til at gøre sig gældende,  bekræftes ved Marys møde med den fromme 
munk Zozismas, der anser Marys spiritualitet for, hvis ikke overlegen, så i hvert fald ligestillet med 
hans egen. Da Zozismas hører Marys historie:  
”He was much surprised,  
Astonished, and dismayed.  
He threw himself to his knees,   
And began to venerate her,  
Asking for her blessing” 95 
 
At man ikke desto mindre må stille sig kritisk overfor kvinder, er en pointe, der fremkommer, idet 
øjeblik Mary under sin bøn løftes fra jorden. Dette får Zozimas til at tvivle på Marys oprigtighed og 
troværdighed: 
”Zozismas was so dismayed  
That he felt decieved  
She could be a witch”96 
 
                                                
93 Ibid l. 452-458, s. 264 
94 Ibid l. 491-495, s. 265 
95 Ibid l. 815-819, s. 268 
96 Ibid l. 885-887, s. 269-70. 
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Er Mary et guddommeligt under, et mirakel, eller er hun en bedragerisk heks i pagt med Djævelen? 
Dette synes at være Zozismas dilemma, og i dette øjeblik tydeliggøres de to poler som Mary of 
Egypt – som repræsentant for det kvindelige køn – er fanget imellem, og derved den tvetydige 
grænse, der tilsyneladende er mellem anerkendelse og fordømmelse. For den oprigtigt angrende og 
arbejdsomt sonende kvinde, dvs. for Mary, tipper vippen dog til den anerkendende side, og den 
efterfølgende glorificering af Mary vil nærmest ingen ende tage. Nu er Mary ikke længere en syg og 
slet sjæl, hun er en hellig  og prisværdig kvinde, hvis navn og omdømme hele verden skal kende, og 
hvis eksempel alle skal følge.  Da Zozismas har fortalt sine medmunke om Marys liv, fortsætter 
Rutebeuf sin beretning således:  
”Hands clasped, they prayed to God  
And gave Him thanks and praise  
Each of them henceforth changed his ways  
Because of Mary’s miraculous adventures  
And alle of us must also change  
As much as we can.  
Let us not wait until death  
For we will then find ourselves decieved and condemned”97 
 
Med denne afslutning slås Rutebeufs overordnede og gennemgående morale fast: Gud er 
barmhjertig og det er aldrig er for sent at angre, blot man udfører en fyldestgørende bod98. Dette gør 
sig gældende for alle, selv kvinder af den værste slags som Mary of Egypt. Mary of Egypt fungerer 
altså som et billede på den menneskelige frelse -   et billede, der italesættes ved hjælp af de 
stereotype opfattelser af kvinden. Rutebeuf bekræfter gennem sit portræt af Mary  det tosidede og 
polære kvindesyn, som kirken er eksponent for.  Fordi fortællingen om Mary henvender sig til folk i 
al almindelighed, dvs. lægfolket, kan Rutebeuf siges at fungere som en form for mellemmand 
mellem kirke og lægfolk. Rutebeuf er med andre ord med til at videreformidle de mønstre og 
normer som kirken promoverer, dvs. kirkens religiøse habitus, til lægfolket.  Rutebeuf må, på 
baggrund af det kvindesyn han fremstiller i sit digt,  samtidig selv forstås som et produkt af kirkens 
religiøse habitus, hvorfor han bekræfter, og  selv indgår i den cirkelslutning der er en del af det 
religiøse felt.  Sagt på en anden måde: den dobbelte relation mellem det religiøse felt og den 
religiøse habitus består i, at disse virker tilbage på hinanden. Med sit portræt af Mary of Egypt kan 
Rutebeuf fortolkes som et individ, der på den ene side er blevet præget af den orden -  den religiøse 
                                                
97  Ibid l. 1285-1292, s. 272 
98 jf. ”It is never too late to undertake a task, /If one is a good worker and labors relentlessy” (ibid l. 1-2, s. 259) 
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habitus -  som  kirken promoverer, men samtidig er han en aktør, der, via sit digt, på den anden side 
er med til at bekræfte selvsamme orden.     
8. Sammenfatning og konklusion 
Hildegard, Marguerite og Mary of Egypt er alle skikkelser der tilsammen, på 
eksemplarisk vis, illustrer det tosidede og polære kvindesyn, der var dominerende i 
højmiddelalderen, og de favner hele den linje der løber fra den ene pol, repræsenteret ved Eva, til 
den modsatte, repræsenteret ved Jomfru Maria.  Med sin overdrevne, nærmest parodierende  
fremstilling af Mary of Egypts to markant forskellige kvindelige stadier, understreger Rutebeuf med 
sin beretning ikke blot eksistensen af det tosidede og polære kvindesyn. Beretningen illustrerer 
ligeledes kristendommens problematik i forhold til at konstruere en repræsentant for ’kvindelig 
hellighed’. For hvordan skulle man begrebsliggøre det, at kvinder fik status af helgener og blev 
spirituelt anerkendte, når opfattelsen var, at kvinder i al deres kødelighed og kropslighed var ikke-
guddommelige væsener, der var både syndige, ulydige og ufornuftige? Dramatisk askese, 
afseksualisering og ikke mindst jomfrulighed,  var en måde at overkomme de kvindelige problemer 
på – en måde hvorpå billedet af den syndefulde, seksuelle Eva kunne fortrænges eller neutraliseres. 
På den måde kunne kvinder bevæge sig fra en marginal  kvindelig position,  hen imod et punkt, der 
på en og samme tid gav associationer til den hellige Jomfru Maria og til den mandlige identitet – 
hvorfor spirituel anerkendelse legitimeredes. Det var desuden en bevægelse, der blev retfærdiggjort 
vha. den bibelske forestilling om Maria Magdalena som den hellige og angrende skøge – en 
forestilling der netop blev aktualiseret og bekræftet vha. figurer som Mary of Egypt.  
Hildegard og Marguerite viser i deres egenskab af at være historiske aktører, hvordan 
konkrete praksisser og forhandlingsstrategier kunne tage sig ud i lyset af det tosidede og polære 
kvindesyn. Og Hildegard og Marguerite bekræfter på mange måder de positioner og mulighedsrum 
som Rutebeuf skildrer.  
Hildegard og Marguerites virke i det religiøse felt må forstås på baggrund af de 
uroligheder, feltet var karakteriseret af  i højmiddelalderen. Kirkens interne konflikt, i form af den 
gregorianske reformation, samt den vedvarende magtkamp mellem kirke og kongemagt, svækkede 
kirkens monopolstatus hvilket skabte en åbning for - og rum til - alternative, herunder kvindelige, 
spirituelle positioner, der med mere eller mindre held søgte at øve indflydelse på det religiøse felt.  
Hildegard og Marguerite kan begge umiddelbart fortolkes som profettyper. Deploige viste dog, at 
Hildegard ikke var en entydig profettype fordi hun udviste magikertræk, og på samme måde kan 
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heller ikke Marguerite tilpasses idealtype-profeten; dette simpelthen fordi hun er så radikal og 
ekstraordinær, at hun bryder idealtypens grænser.  
I en sammenstilling af Hildegard og Marguerite er det centralt at være opmærksom på, 
at de havde vidt forskellige forudsætninger for at opnå anerkendelse i det religiøse felt som 
kvindelige aktører. Hildegard levede i et kloster, og var på den måde en i høj grad integreret del af 
det religiøse felt, mens Marguerite, som en del folkereligiøse beguinske bevægelse, repræsenterede 
den verdslige verden og dermed i højere grad befandt sig på udkanten af den kirkelige institution.  
Hertil kommer, at Marguerites tilgang til det religiøse var stærkt personlig og radikal. Hvad angår 
de i middelalderen fremherskende kvindelige idealer, så bekræftede Hildegard i sin egenskab af at 
være nonne, på forhånd det jomfruelige ideal. Marguerite, derimod,  havde sine rødder i den 
verdslige og dermed syndige verden, hvorfor det for kirken må have været nærliggende at fortolke 
hende i lyset af det negative kvindebillede.  
Hildegard og Marguerites forskellige baggrunde og forudsætninger, har givetvis været 
afgørende i forhold til deres væsensforskellige måder at operere og manøvrere på, i forsøget på at  
opnå anerkendelse i det religiøse felt.  Centralt er det her, at  hvor Hildegard hævdede, at det var 
Gud der talte igennem hende, så var det for Marguerites vedkommende hendes egen stemme der 
talte.  Marguerite gemte sig altså, i modsætning til Hildegard og mange andre kvindelige spirituelle 
fra hendes tid, ikke  bag Guds stemme, og herved placerede Marguerite sig i en yderst sårbar og 
udsat position. Hun talte som enkeltindivid, endda som kvinde, og derved måtte hun ikke blot stå  
personligt til ansvar for de ideer hun distribuerede, hun måtte også stå til ansvar for, fuldstændig at 
ignorere den underordnede position Gud havde tildelt hende som kvinde. Med sin radikale 
afvisning af de traditionelle kønsroller, udfordrede hun kirkens dogmer. Og fordi hun samtidig 
repræsenterede en  for kirken stærkt undergravende position, betød dette, at Marguerites position 
ikke var acceptabel.   Marguerites eksempel giver altså næring Rutebeufs udlægning af kirkens syn 
på kvinder og religiøsitet i flere henseender. Marguerites eksempel viser først og fremmest, at den 
kvindelige selvrepræsentation som hun fremstillede, i længden ikke kunne tolereres, og slet ikke i 
kombination med hendes radikale teologi. Helt i overensstemmelse med Rutebeufs moraliserende 
pointe om, at Gud er barmhjertig og tilgivende, fik Marguerite ikke desto mindre muligheden for at 
angre, for at bede om tilgivelse. Og det er  sandsynligt, at såfremt hun havde gjort dette og samtidig 
bekendt sig til den religiøse praksis og tro som kirken foreskrev, så kunne hun have beholdt sit liv, 
og tillige opnået anerkendelse som en rettroende kvinde – som en kvinde der angerfuldt havde 
bevæget sig fra den ene pol til den anden.    
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 Med sin kvindelige selvrepræsentation respekterede og bekræftede Hildegard, i 
modsætning til Marguerite, sin underordnede position som kvinde, alt imens hun anerkendte den 
mandlige identitet som overlegen og efterstræbelsesværdig.  Denne selvrepræsentation kom til at 
fungere som et redskab i forhold til at opnå anerkendelse i det religiøse felt. Og fordi hun samtidig 
repræsenterede en overvejende konservativ teologi, var det ikke undergravende for kirken, når hun 
hævdede, at det var Gud der talte igennem hende. Hildegards spiritualitet har fællestræk med det 
ideal for kvindelig hellighed og religiøsitet, Rutebeuf opstiller i beretningen om Mary. Mary er 
exceptionel, nærmest overjordisk og overlegen i sin hellighed, og det samme synes at være tilfældet 
for Hildegard, særligt i hendes egenskab af at være Guds talerør. Heraf må det udledes, at det 
bestemt ikke var ligetil at opnå legitimitet og anerkendelse som religiøs eller hellig kvinde. Man 
måtte være unik og ekstraordinær, dog uden at undergrave de kirkelige dogmer. Hildegard 
formåede at finde præcis den helt rigtige balance i forhold til dette, og det bevirkede, at Hildegard 
som aktør kunne bryde nogle af de grænser og trodse nogle af de normer, som kvinder ellers var 
underlagt. 
At det tosidede og polære kvindesyn var et grundvilkår og universelt accepteret i 
middelalderen bekræftes via Rutebeufs beretning om Mary of Egypt. Som kvindelige aktører i det 
religiøse felt, var det for både Hildegard og Marguerite et grundvilkår at blive (be)dømt ud fra det 
tosidede og polære kvindesyn, dvs. ud fra de to arketypiske kvinder, Eva og Jomfru Maria.  I deres 
ønske om at opnå anerkendelse indenfor det religiøse felt, benyttede Hildegard og Marguerite sig af 
metoder og strategier, der var forskellige i deres grundlæggende form, og som følgelig også 
fremkaldte forskellige fortolkninger af dem som aktører, og i særdeleshed som kvindelige aktører. 
 
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Resumé 
 
The pivotal point of this project is the High Middle Ages’ twosided and diametrical view on 
women, a view that must be seen in the light of christianity’s promotion of archetypes: the sinful, 
bodily and disobedient woman, represented by Eve, and the holy and virginal woman, represented 
by Virgin Mary. My research unfolds through the use of different women figures which are all a 
part of the increasing feminization of the religion in the high middle ages; the visionary prophetess 
Hildegard of Bingen, the beguine mystic Marguerite Porete and the Holy Harlot ”Mary of Egypt” – 
a type of female saint, who  was given renewed life in the high middle ages by the french poet 
Rutebeuf.  The two historic figures as well as the tale of Mary of Egypt  are analyzed starting from 
”the religious field”, as this concept is illustrated by the french sociologist Pierre Bourdieu in his 
further development of Max Webers’ sociology of religion. Whereas the tale of Mary of Egypt 
confirms the presence of the twosided and diametrical view on women, Hildegard and Marguerite 
work as examples of  how women actually maneuvered in the religious field in the High middle 
ages, and how they represented themselves as women in the light of the existing perception of 
women.  
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Bilag: 
Formidlingsovervejelser 
I min undersøgelse beskæftiger jeg mig med højmiddelalderens tosidede og polære 
kvindesyn – dvs. et kvindesyn,  der skal forstås på baggrund af kristendommens promovering  af to 
kvindelige arketyper: den syndige, kropslige og ulydige kvinde, repræsenteret ved Eva, og den 
hellige og  jomfruelige kvinde,  repræsenteret ved Jomfru Maria. Dette er et emne, der indfanger 
flere forskellige overordnede temaer; herunder først og fremmest ’kvinder og køn’, 
’(høj)middelalder’ samt ’kirke og religion’. I en formidlingssituation bør målgruppen, såfremt 
formidlingen skal være succesfuld, derfor have en interesse for mindst ét af disse temaer, og måske 
særligt ’kvinder og køn’, eftersom dette udgør selve omdrejningspunktet for min undersøgelse.  
 En tænkt formidlingssituation med udgangspunkt i en kvinde- og kønsmæssig 
dimension,   kunne være den, at  min undersøgelse dannede udgangspunkt for en artikel i  
tidsskriftet ’kvinder køn og forskning’. Kvinder, køn og forskning er et tværfagligt tidsskrift, der 
udkommer 4 gange om året,  og hvis målsætning er, at formidle forskellige artikler der afspejler 
mangfoldigheden indenfor dansk kønsforskning. Tidsskriftet tilstræber, at artiklerne skal kunne 
læses af personer, der ikke er eksperter indenfor det givne område, hvilket jeg mener er en særdeles 
efterstræbelsesværdig målsætning. Det er en målsætning som på én og samme tid gør ens forskning 
relevant for andre én selv og det specifikke forskningsfelt man er en del af, og som åbner op for en 
bred, videnskabeligt interesseret læserskare. Hvert nummer har et specifikt tema,  og tidligere 
numre har bl.a. beskæftiget sig med temaerne ’middelalder’ og ’religion’, og  jeg forestiller mig, at 
min undersøgelse ville kunne indgå under et sådant tema.  
  En anden mulig formidlingssituation med et mere historisk afsæt,  kunne være den, at 
min undersøgelse dannede udgangspunkt for en artikel i netmagasinet Historie-nu.dk. Historie-
nu.dk er et netmagasin, der henvender sig til alle historieinteresserede og som bringer en bred vifte 
af dybdegående historieforankrede artikler.  Historie-nu.dk bevæger sig i krydsfeltet mellem 
videnskabelig funderet forskning og populær formidling, og har derved, ligesom kvinder, køn og 
forskning, fokus på, at artiklerne skal kunne læses af den alment interesserede læser. Netmagasinet 
har fem temaer om året, der består af 5-6 artikler.  Et tidligere tema har været køn, forstået som et 
tema der kunne rumme alle historiske perioder og tematikker, herunder også middelalder.  Jeg 
mener, at min undersøgelse ville være oplagt som en del af et lignende tema i dette netmagasin.  
